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摘要：
自达摩杖锡东来，播下禅的种子，禅在中国不断生根发芽、开花结果，逐渐
形成了具有中国特色的禅宗派系。在中国禅的派系中，达摩一系无疑是最具
影响力的。而在达摩禅系中，北宗禅则是一个相对特殊的派系，其对东山法
门的承继以及与牛头禅的交涉，编织了初期禅发展的图景。北宗禅与牛头禅
的关涉体现在诸多方面，诸如僧伽的互动、师承的交叠以及传承谱系的交织。
　　关键词：初期禅；北宗禅；牛头禅；僧稠禅
　牛头宗与北宗禅的关系早在唐代就已被关注，至宋代以后，四祖道信开示
牛头法融之说似成定论。因此，考察牛头禅与北宗禅的关系，道信禅师则是
一位关键的“牵线人”。所以，道原在《景德传灯录》中将“金陵牛头山六
世祖宗”作为“第三十一祖道信大师下旁出法系”。1当然，《景德传灯录》
所论法融与道信的关系，道原并非孤鸣独发，在《润州鹤林寺故径山大师碑
铭》《杭州径山寺大觉禅师碑铭》《祖堂集》等史料中都有相应记载。
初期禅的交织
──以北宗禅与牛头禅的关涉为考察中心＊
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一、道信禅师寻觅有缘人
　在道原所撰的《景德传灯录》中有道信寻访开示法融一段，这段内容颇耐
人寻味：道信禅师远道而来，亦可以说是“慕名而来”，如此，道信与法融
之间的关系就非常微妙。
唐贞观（627-649年）中，四祖遥观气象，知彼山有奇异之人，乃躬自寻访。
问寺僧：“此间有道人否？”
曰：“出家儿那个不是道人？”
祖曰：“阿那个是道人？”
僧无对。
别，僧云：“此去山中十里许有一懒融，见人不起，亦不合掌，莫是道人？”
祖遂入山，见师端坐自若，曾无所顾。
祖问曰：“在此作什么？”
师曰：“观心。”2
祖曰：“观是何人？心是何物？”
师无对，便起作礼。
师曰：“大德高栖何所？”
祖曰：“贫道不决所止，或东或西。”
师曰：“还识道信禅师否？”
曰：“何以问他？”
师曰：“向德滋久，冀一礼谒。”
曰：“道信禅师，贫道是也。”
师曰：“因何降此？”
祖曰：“特来相访。”（《景德传灯录》）3
　引文所述对话意味深长，从“四祖遥观气象，知彼山有奇异之人，乃躬自
寻访”，到四祖“特来相访”，这段机缘真是殊胜。四祖道信不远千里来至牛
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头山，开示法融禅师，这将牛头禅与东山法门巧妙地关联起来，牛头禅不再
孤单，终于与达摩禅系攀上了“亲缘”。而《宋高僧传》所述道信与法融的
关系，也有深意。
又，信禅师尝于九江遥望双峰，见紫云如盖，下有白气，横开六岐。信谓忍曰：
“汝知之乎？”（弘忍禅师）曰：“师之法旁出一枝，相踵六世。”信甚然之。（《宋
高僧传》）4
　可以说，《宋高僧传》描述道信与弘忍论及法融的事宜，这显然是一场早
已布置好的“独角戏”，其意即在强调“师之法旁出一枝”。再如《景德传灯
录》所载：
唐贞观中，四祖遥观气象，知彼山有奇异之人，乃躬自寻访问寺僧。
（道信）：‌“吾受璨大师顿教法门，今付于汝。汝今谛受，吾言只住此山，向
后当有五人达者，绍汝玄化。”讫，遂返双峰山终老。师自尔法席
大盛。（《景德传灯录》）5
　这是道信与法融相见及传法的情形，此处的“躬自寻访问寺僧”值得深思，
这里虽然也描述了道信授法于法融，但至少是“躬自寻访问寺僧”。由此可见，
法融在当时的禅界也是有相当影响力的。
　关于道信与法融的关系，《祖堂集》中早有论述，并且构成了后世禅宗灯
史言说法融与道信关系的基本架构。
牛头和尚嗣四祖。师讳法融，润州延陵人也。姓文。
四祖在双峰山告众曰：“吾来至此山时，于武德七年（625年）秋，于庐山顶
上东北，而望见此蕲州双峰山顶上有紫云覆盖，下有白气横分六道。”四祖问
五祖曰：“汝识此瑞不？”五祖曰：“莫是师脚下横出一枝佛法不？”四祖曰：
“汝会我意，汝善住矣。我过江东。”6
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　　《祖堂集》所述法融与道信的关系，被《宋高僧传》，《景德传灯录》等
后出文本所沿用，并不断勾勒出更为清晰的图景。
二、作为旁枝的牛头禅之说
　在《宋高僧传》中，根据赞宁的记述，道信不仅开示牛头法融，奠定师承
关系，还将牛头宗作为达摩一脉旁出一枝，从而有了道统意义。
又，信禅师尝于九江遥望双峰，见紫云如盖，下有白气横开六岐。
信谓忍曰：“汝知之乎？”
曰：“师之法旁出一枝，相踵六世。”信甚然之。
及法融化金陵牛头山，贻厥孙谋至于慧忠，凡六人，号“牛头六祖”。此则四
祖法又分枝矣。然融望忍则庶孽耳，安可匹嫡乎？（《宋高僧传》）7
　这是赞宁在《宋高僧传》之《弘忍传》中所述，其以简洁明了而意味深长
的表达呈现了牛头宗与达摩禅系的关系。从中可以获知如下信息：
　第一，从双峰到双峰，完成了形式上的认同。“双峰”，这是一种巧合，道
信禅师的主要传法之地便在双峰山8，而道信禅师在九江遥望的“双峰”，
实际上是现在的牛首山，也即法融禅师的传道之所。非常有趣的是，《历代
法宝记》在记述道信禅师驻锡双峰山时所述情景与《宋高僧传》之弘忍传所
述道信于九江遥望双峰的情景十分相似：“信大师遥见蕲州黄梅破头山有紫
云盖，信大师遂居此山，后改为双峰山。贞观十七年（643年），文武皇帝勅
使于双峰山，请信禅师入内，信禅师辞老不去。”9《宋高僧传》与《历代法
宝记》，两个不同文献，在描述道信驻锡双峰山、道信开示法融时，情景如
此相似，这是否可以视为一种形式的认同—道信将法融视为己出？
　第二，以弘忍之回答，道出了牛头禅的六代。如上所述，在《宋高僧传》
之《弘忍传》中，赞宁借助弘忍与道信的对话，将牛头禅的六代传承呈现出
来，所谓“师之法旁出一枝，相踵六世。”道信对此，默然许之。果不其然，
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及法融禅师来化金陵牛头山，至慧忠禅师，前后历六代传承，而号“牛头六
祖”。弘忍预言牛头宗六代相承的“谶语”，似乎构成了后世牛头宗发展的轨迹。
　第三，以他者之评述，定位了牛头禅的旁出。《宋高僧传》之《弘忍传》
中道信禅师与弘忍的对话，不仅道出牛头宗的六代相承，而且《弘忍传》的
编撰者在编辑这段极富预言性的对话后，还有自己“宗本位”的立场，所谓
“此则四祖法又分枝矣。然融望忍则庶孽耳，安可匹嫡乎？”“分枝”“庶孽”“安
可匹嫡”等语词的使用将宗本位凸显极致，而此中“嫡”字之用，更是玄妙。
　实际上，笔者认为，与其说是牛头禅在“攀龙附凤”，倒不如说是法融禅
系的不断壮大诱发了东山法门的“正统性之意欲”10。学界一般认为以法融
（594-657）为初祖的牛头宗是四祖道信门下傍出的一系11，是“面对东山法
门的兴盛而有牛头宗六祖说”的，“牛头宗的成立是对抗东山法门（弘忍门
下—作者自注）”的12。实际上，关于牛头宗的六代之传承一直是一个比
较含糊的问题。法融活跃于道信（580-651）与弘忍（601-674）之间，关于
法融，道宣《续高僧传》有“润州牛头沙门释法融传”13，并有描述法融传
法相关情景：
又二十一年十一月，岩下讲《法华经》。于时素雪满阶，法流不绝；于凝冰内
获花二茎，状如芙蓉，璨同金色。经于七日忽然失之，众咸叹仰。永徽三年，
邑宰请出，建初讲扬《大品》，僧众千人，至《灭诤品》，融乃纵其天辩，商
搉理义，地忽大动，听侣惊波，钟磬香床，并皆摇荡，寺外道俗，安然不觉。
（《续高僧传》）14
　这是道宣在《续高僧传》中所描述的法融禅师讲法情景，文中所载法融禅
师在建初讲法，僧众千人，虽然不免有些溢美，但从听众的人数到说法的过
程，都至少说明法融在当时的影响之不凡。相信当时同为禅学中心的东山法
门，对此不可能熟视无睹的。至于牛头宗的祖统说，一般多是后出文献，其
可信度自然是有待检视的。宗密的论述如下：
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疏“有本无事而忘情”者，第五家也，即四祖下分出也。其先即牛头慧融大师，
是五祖忍大师同学。四祖委嘱忍大师继代之后，方与融相见。融通性高简，
神慧灵利，久精般若空宗，于一切法，已无计执。后遇四祖，于方空无相体，
显出绝待灵心本觉，故不俟久学，便悟解洞明。四祖语曰：“此法从上一代，
只委一人，吾已有嗣。如（当为‘汝’）可自建立。”融遂于牛头山，息缘忘情，
修无相理。当第一祖。智严（当为‘岩’）第二，慧方第三，法持第四，智威
第五，慧忠第六。智威弟子润州鹤林寺马（当为‘玄’）素和上，素弟子劲（当
为“径”）山道钦和上相袭，传此宗旨。（《圆觉经大疏钞》）15
　从宗密的《圆觉经大疏钞》、赞宁的《宋高僧传》至道原的《景德传灯录》，
文本对道信与法融之间传法关系的构建可以说似乎越来越详尽、清晰了，宗
密将牛头宗一系的传承一一列出，这是在梳理牛头宗的传承，还是另有隐意？
与法融几乎同时代的道宣（596-667）所作的《续高僧传》里并没有“道信
传法于法融”这种说法，提及这种说法的是宗密的《圆觉经大疏钞》《宋高
僧传》以及《景德传灯录》等这些后出文献，而这些文献的编撰时间距离法
融生活的年代已经比较遥远，而且这些文献大都是南宗禅盛行后的产物，作
为神会四传弟子的宗密（780-841）就更不用说了。
　因此，究竟是牛头宗为了对抗东山法门而建构牛头宗系谱说，还是东山法
门及其后继者为了对抗牛头宗而“编造”牛头宗的系谱说，这是值得深思的。
笔者认为，从《续高僧传》对法融传法的情景描述来看，至少法融对东山法
门及其后继者的影响还是非常之大的。也许正是基于此因，才有《法如行状》
特地所列的那一份初期禅的系谱说16，以此来申言自己的正统性。
三、北宗禅与牛头禅的并存
　从历史发展脉络来说，牛头宗的发展略早于北宗禅，毕竟，牛头初祖法融
禅师是受四祖道信禅师的开示，而其辈分与五祖弘忍是相同的。而实际上，
牛头禅的发展，无论谱系还是禅法，在一定程度上都与北宗禅的发展相互交
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织，从某种意义来说，两者是并存的。
　第一，从发展谱系来看，北宗禅与牛头禅相互影响。禅宗的谱系发展，最
早始于《法如行状》17。《法如行状》以降，禅宗开始了更加自觉地构建各派
系传承谱系。《法如行状》是如是建构谱系的：
天竺相承，本无文字，入此门者，唯意相传。故庐山远法师‌《禅经序》‌云：“则
是阿难，曲承音诏，遇‌非其人，必藏之灵府，幽关莫辟，罕窥其庭。如来泥
日未久，阿难传末田地，末田地传舍那婆斯。此三应真，冥契于昔，功在言外，
经所不辩，必暗轨元匠，孱然无差。”又有“达节善变，出处无际，晦名寄迹，
无闻无示。斯人不可以名部分，别有宗明矣”者，即南天竺三藏法师菩提达摩，
绍隆此宗，武步东邻之国，传曰神化幽迹。入魏传可，可传粲，粲传信，信
传忍，忍传如。当传之不可言者，非曰其人，孰能传哉！
　从天竺至大唐，从西域至东土，禅宗法脉就这样建构起来。《禅经序》即
指庐山慧远所作的《禅经序》，《历代法宝记》对此也有相似的论述18。《法
如行状》作于法如圆寂后不久，也即公元689年前后，而《历代法宝记》则
作于770年前后。虽然前后相距80余年，但其所据史料、经典还是如此相似，
表 1：牛头宗谱系构建的北宗禅烙印简表
序号 所述内容 文献出处
1 　　如来自灭度之后，以心印相付嘱，凡二十八祖，至菩提达摩，绍兴大教，
指授后学。后之学者，始以南北为二宗。又自达摩三世传法于信禅师，信传
牛头融禅师，融传鹤林马素禅师，素传于径山，山传国一禅师。二宗之外，
又别门也。
《杭州径山
寺大觉禅师
碑 铭（ 并
序）》19
2 　　初，达摩祖师传法，三世至信大师。信门人达者曰融大师，居牛头山，
得自然智慧。信大师就而证之，且曰：“七佛教戒，诸三昧门，语有差别，义
无差别。群生根器，各各不同，唯最上乘，摄而归一。凉风既至，百实皆成，
汝能总持，吾亦随喜。”由是无上觉路，分为此宗。融大师讲法则金莲冬敷，
顿锡而灵泉满溢。东夷西域，得神足者，赴会听焉。融授岩大师，岩授方大师，
方授持大师，持授威大师，凡七世矣。真乘妙缘，灵祥嘉应，佥具传录，布
于人世。
《润州鹤林
寺故径山大
师碑铭》20
‒ 14 ‒
可见文献编撰者对这一跨越中印、东西的禅宗谱系的认同。北宗禅对禅宗谱
系的构建在一定程度上也影响了牛头宗，这在牛头宗谱系构建中有深深的烙
印，具体详见下表所示：
　　从上表简单梳理中可以看出，牛头禅梳理师承谱系时，没有也不能撇开
达摩禅系，对于初期禅尤其是南北两宗判宗前后的四祖、五祖、六祖这段历
史，特别娴熟。从时间序列而言，牛头禅的建立正值四祖传法、五祖弘忍及
其门徒相继弘法之时；从谱系构建而言，牛头禅的谱系构建是一种追溯性的，
法融时，并没有宗派意识，牛头宗的建立，是后世的一种追忆。道宣在《续
高僧传》之法融禅师传中并没有涉及法融与道信的关系，而在《景德传灯录》
中，道原列举了“金陵牛头山六世祖宗”，并将法融作为“第三十一祖道信
大师下旁出法系”。23《牛头山第一祖融大师新塔记》是刘禹锡（772-842）在
829年新塔落成所作，这是典型的追忆。正所谓：
贞观（627-649年）中，双峰过江，望牛头，顿锡曰：“此山有道气，宜有得
之者。”乃东，果与大师相遇。性合神契，至于无言，同跻智地，密付真印。
揭立江左，名闻九围。学徒百千，如水归海。由其门而为天人师者，皆脉分焉。
又三传至双峰信公，双峰广其道而歧之：一为东山宗，能、秀、寂，其后也；
一为牛头宗，严、持、威、鹤林、径山，其后也。24
　可见，牛头禅与初期禅尤其是北宗禅之间是一种交错的关系，这种交错既
有后世的追忆，也与禅宗发展的时空有关。更有趣的是，牛头宗四祖法持则
3 　　有问师之道属，曰：由四祖以降，虽嗣正法有冢嫡，而支派者，犹大宗
小宗焉。以世族譬之，即师与西堂藏、甘泉贤、勒潭海、百岩晖，俱父事大寂，
若兄弟然；章敬澄，若从父兄弟；径山钦，若从祖兄弟；鹤林素、华严寂，
若伯叔然，当山忠、东京会，若伯叔祖；嵩山秀、牛头融，若曾祖伯叔。推
而序之，其道属可知矣。
《西京兴善
寺传法堂碑
铭 （ 并
序）》21
4 　　东来中华，华人奉之为第一祖。又三传至双峰信公，双峰广其道而歧之：
一为东山宗，能、秀、寂，其后也；一为牛头宗，严、持、威、鹤林、径山，
其后也。分慈氏之一支，为如来之别子。咸有祖称，粲然贯珠。
《牛头山第
一祖融大师
新塔记》22
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是弘忍的十大弟子之一25。
　第二，从两宗文献来看，北宗禅与牛头禅相互交织。笔者梳理完《绝观
论》26后，有一种非常强烈的感受，那就是初期禅文献不能简单地划分为某
宗文献，至少不能简单地将其仅仅作为某宗特有文献。更有趣的是，在初期
禅的敦煌写本中，有众多敦煌写卷冠以“达摩”之名，诸如《观心论》《绝
观论》等文本。如果说这种“冠名”还只是形式的相似，那么，内容上初期
禅不同派系之间也有交织。以《绝观论》为例，这一文献既可以说是牛头禅
一系所奉持，亦可以说是影响早期禅尤其是北宗禅的主要文献之一。
　从上表简要对比可以看出，《绝观论》所述内容与被视为禅宗北宗的诸多
文献，诸如《楞伽师资记》《观心论》《顿悟真宗论》等在措辞以及所论禅法
中，都有很多相似内容。基于此，我们可以说，即便《绝观论》非北宗禅文
献，但其对北宗禅的发展亦有着重要的影响，这种影响与僧稠一系对北宗禅
的影响是极其相似的。33
　学者冉云华曾言：“从历史上去观察，公元 7世纪在中原最有影响力的禅
宗系统，并不是达摩祖师的那一支，而是诸家并起，各有所能”。34冉云华先
生的论述是有其根据的，高僧道宣在《续高僧传》之《习禅篇》中就曾有言：
“高齐河北，独盛僧稠”35，可见僧稠一系在当时的影响之非凡。有趣的是，
僧稠的影子在北宗文献中亦时隐时现，净觉弟子李知非在《注<心经>序》
表 2：《绝观论》与北宗禅文献关系简表
绝观论27 北宗禅相关文献
道非心念，何生于心也？（日藏本第一节
第 2组问答）
清净之处，实不有心；寂灭之中，本无动念。28（《楞
伽师资记-序》）
（问曰：）云何名心？云何安心？
（日藏本第一节第 1组问答）
若欲修习大乘者，不解安心，定知悟失。29（《顿悟真
宗论》）
答曰：无心即无物，无物即天真，天真即
大道。（日藏本第一节第 5组问答）
答曰：三界业报，唯心所生。本若无心，则无三界。（《观
心论》）30
知妄想不生，无妄可息；知心无心，可息
是也。（P.2045延伸问答第 7组）
汝本来实无妄想，今称妄想，即如人食莨荡子，于空
中觅针。如此虚空，实无有针。（《顿悟真宗论》）31
一法不断，一法不得，即为圣也。（日藏
本第二节第 1组问答）
不断一物，亦无道可求。
（《顿悟真宗论》）32
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中就提到他曾在“稠禅师以锡杖解虎斗处修道”，并言稠禅师在灵泉涅槃后，
数百年间无人主持该寺，是净觉的到来使灵泉重获生机。36李知非的序言不
免有些攀龙附凤之嫌，但亦隐性彰显出僧稠一系影响的存在。
　简言之，初期禅的发展，无论是派系、师承，还是传承谱系，都存在着相
互的交织，这种交织所勾勒的图景，则在一定程度上反映了初期禅发展的基
本情况。其中，牛头禅与北宗禅的交织，则是初期禅发展图景的主线。在初
期禅的发展史上，至于宗派之间、宗派内部之间的差异，这是固然是存在的，
但这种差异往往被后世学者所夸大。（致谢：拙文曾于2019年12月 7 日在东
洋大学举办的初期禅的研讨会上口头发表，感谢伊吹敦教授将文稿翻译成日
文，感谢伊吹敦教授、程正教授、斋藤智宽教授等师友提出的宝贵意见！）
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